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INTRODUZIONE. 


Dei quattro Veda Rig, SAàma, Yajur e Atharva, è l'ultimo che conta il maggior numero di 
Upanishad. Se non che, codeste Atharva-Upanishad non hanno, come quelle degli altri tre Veda, 
il vanto dell’antichità, ma sono il prodotto di scuole posteriori alle antiche CAkhA e, in parte, 
l’espressione di uno spirito mistico insieme e settario. Molte di esse invero descrivono le pratiche 
(yoga) per cui l’uomo può giungere a conoscere e ad unirsi con lo spirito universale, l’anima 
mondiale o àtmà secondo l’espressione indiana, altre si propongono l’incremento del culto di Civa 
o di Vishnu; e tanto le prime quanto le seconde si allontanano dalio stile delle antiche Upanishad, 
il cui compito è quello puramente d’indagare il principio, la forza fondamentale una eterna ed 
immutabile dell’ Universo, che gl’Indiani chiamano il Brahma o l’AtmA e che ritroviamo in Platone 
sotto il nome di Idee, sotto il nome di Cosa in sè in Kant, di Assoluto in Hegel, di Volontà 
in Schopenhauer, di Inconoscibile in Erberto Spencer. Esiguo è il numero delle Atharva-Upanishad 
che, come la Pragnop. e la Mundakop., restano fedeli all'antica tradizione ed offrono al lettore un 
alto ed insigne esempio d’indagine metafisica; ma ciò non toglie che anche questa ricca letteratura 
di Upanishad posteriori ha la sua importanza per la storia dello sviluppo del pensiero religioso in 
India, e merita di essere meglio conosciuta e studiata dagli indianisti. Finora non possediamo in 
Furopa una edizione critica di tutte le Upanishad; e se una tale mancanza si avverte meno per le 
Upanishad del Rig, del SàAma c del Yajurveda, le quali, per essere state meglio conservate dalla 
tradizione, uscirebbero dalla mano del critico con pochi e leggieri mutamenti; è invece gravissima 
per le Atharva-Upanishad che, a differenza delle prime, sono numerosissime ed abbracciano certa- 
mente composizioni assai sospette, di epoca relativamente recente. L’unico criterio cui si può oggi 
ricorrere per distinguere le Upanishad genuine e antiche da quelle apocrife e moderne, è di consul- 
tare nei singoli casi le quattro principali collezioni o liste di Upanishad che possediamo, e credere 
più o meno degna di fede una Upanishad secondo che essa appare mentovata o in tutte e quattro 
le collezioni, o soltanto in tre di esse, in due, in una o in nessuna. Le quattro collezioni sono: 
1° quella della Muktik&- Upanishad, 2° quella dell’Oupnekhat,*) 3° quella di Colebrooke, 4° quella 
di NAràyana; e si trovano per la prima volta discusse e analizzate nel nuovo lavoro del Deussen 
»Sechzig Upanishads des Veda“, che è in corso di pubblicazione, ma di cui, per speciale bontà e 
cortesia dell'autore, mi son potuto già avvalere nelle bozze di stampa. 


a) L'Oupnekhat è, come si sa, una traduzione dal sanscrito in persiano di cinquanta Upanishad fatta da panditi 
indiani per ordine del pultaria Mohammed Dara Schakoh nell’anno 1656, traduzione che, sotto la forma latina datagli 
dal famoso Anquetil Duperron, fu conosciuta in Europa verso i principî di questo secolo. 
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La Brahma-Upanishad, che ha formato più particolarmente oggetto del mio studio, appartiene 
all’ Atharvaveda, e, salvo che nell’Oupnekhat, è menzionata nelle altre tre liste; è, in altri termini, 
di quelle Upanishad che sono state riconosciute ed accettate dalla tradizione. Se non che, nel tra- 
mandarci questa Upanishad, la tradizione stessa si mostra vacillante e incerta, presentandocela alle 
volte preceduta da un primo capitolo in prosa, altre volte monca di esso. Così, mentre il commen- 
tatore Cankarànanda fa cominciare la nostra Upanishad dalle parole: athasya purushasya catvari 
sthanani bhavanti, cioè dal secondo capitolo; il commentatore Naràyana inizia il suo commento dalle 
parole: om caunako ha vai malicalo, parole con cui incomincia il primo capitolo. Naràyana anzi 
avverte in principio del suo commento che i commentatori che sogliono omettere la prima parte 
della nostra Upanishad, malamente si appongono, perocchè in tal modo distruggono il legame del 
senso (arthasambandha-abhivat);*) e si potrebbe aggiungere in sostegno dell'opinione di Nariyana 
non esser punto naturale che una Upanishad incominci con le parole athasya purushasya, imperocchè 
la particella atha annunzia sempre la transizione da un argomento a un altro, accusa cioè che 
qualcosa altro è stato detto in precedenza. Ma d'altra banda, l'opinione di Gankarànanda, o meglio 
la tradizione da lui seguita ha in appoggio la testimonianza di una gran copia di manoscritti. Nel 
Catalogue of the Sanskrit Manuscripts in the Library of the India Office (Part I, Vedic Manuscripts) 
trovo che i codici No. 21 (pag. 110), No. 10 (pag. 112), No. 2 (pag. 113), No. 21 (pag. 115), No. 15 
(pag. 117), No. 63 (pag. 122), mancano tutti del primo capitolo c incominciano con le parole athasya 
purushasya; e queste parole parimenti mostrano in principio il codice 2128. Mss. or fol. 1442 nel 
Catalogo dei manoscritti sanscriti della Biblioteca di Berlino (A. Weber. Zweiter Band. Berlin 1892), 
e il manoscritto No. 109 nel Catalogo dell’ Aufrecht (Catalogi Codicum Manuscriptorum Bibliothecac 
Bodleianae pars octava. Oxonii 1864, pag. 394). Si osservi inoltre che nella lista delle 108 Upa- 
nishad presentataci dalla MuktikA-Upanishad, troviamo al numero 11 la Brahma-Upanishad e al 
numero 78 una Parabrahma-Upanishad. La differenza fra la prima e la seconda parrebbe essere, 
che la Brahma-Upanishad manca del primo capitolo e non così la Parabrahma-Upanishad; questo 
almeno ci viene attestato dalla edizione telugu”) (T) di queste 108 Upanishad enumerate dalla 
Muktikop.; e dall'altra nuovissima in carattere devanagarico (B) apparsa in Bombay, e che giunta 
al Professore Deussen nel Marzo di questo anno, mi è stata da lui gentilmente prestata. In questi 
due testi infatti troviamo una Brahmop. ed una Parabrahmop., discordanti tra loro in ciò che la 
seconda è fornita del primo capitolo, mentre la prima ne è priva.°) Aggiungo finalmente che il 
codice in telugu No. 96 (L) (pag. 126 del Catalogo dell'India O! Meo) è intitolato Parabrahma-Upa- 
nishad e contiene parimenti il primo capitolo. 

Ora, se si tien conto del fatto che questo nome di Parabrahma-Upanishad non appare nè nella 
collezione del Colebrooke, considerata come la più autorevole, nè in quella di Naraàyana, il quale, 
pure ammettendo il primo capitolo, conserva all’Upanishad il nome di Brahma-Upanishad, c sc 
inoltre è vera l'ipotesi da me avanzata nell’appendice che i testi T, B, L sono un miscuglio di 
commento e di testo da collocarsi in un'epoca posteriore a Caukarànanda e a Naràyana; non si 
può fare a meno di essere inclinati a pensare che originariamente non esistevano questi due nomi 
di Brahmop. e di Parabrahmop., ma che cessi furono creati dagli amanuensi posteriori, i quali, tro- 
vando la nostra Upanishad talvolta preceduta dal primo capitolo talvolta no, credettero di avere a 
fare con due Upanishad che designarono con due nomi diversi. 

La questione dunque va rimessa in questi termini: per qual motivo la tradizione seguita 'da 
Cankarànanda ha omesso nella Brahmop. il primo capitolo? Il Deussen nel libro testè citato, e pre- 
cisamente nella breve introduzione che fa precedere alla sua versione della Brahmop., risponde: 
»Weil der Stil so lapidar und die Ucberlieferung dabei so unsicher ist, dass es nur mit Anstrengung 
gelingt, ihm (dem ersten Theil) einen problematisch bleibenden Sinn abzugewinnen“. Io ho un certo 


a) Vedi pag. 1 della traduzione. 

b) Questa edizione telugu, conosciuta forse dal solo Deussen in Europa, è apparsa nel 1883 in Cannapurì (Madras). 

c) Si avverta però che anche negli altri capitoli le due Upanishad mostrano divergenze non lievi, le quali mi 
sembrano derivare dal fatto che la Parabrahmop. è bensì la stessa Brahmop., ma con l'aggiunta di un commento inter- 
calato qua e là in modo così confuso da rendere quasi impossibile l'intelligenza del testo. 


e I a 


ritegno di attribuire l’omissione della tradizione seguita da (ankarAnanda a pura negligenza c al 
desiderio di scansar fatica, ma credo piuttosto che essa, notando come notiamo noi la differenza 
radicale, di cui sarà parola a suo luogo, tra lo stile e le idee sviluppate nel primo capitolo e lo 
stile e le idee degli altri tre capitoli di cui risulta l’intera Upanishad, sia entrata nella persuasione 
che codesto primo capitolo è un frammento assai sospetto, il quale originariamente non dovea far 
parte della Brahmop., e che più tardi fu a questa arbitrariamente annesso. Ad una tale opinione, 
se tale è stata essa infatti, io non saprei dar torto, anzi aggiungo che anche gli altri tre capitoli 
non mi sembrano usciti d’un sol getto, ma piuttosto accozzati fra loro artificialmente. 

Ed invero, il secondo capitolo, puranco in prosa, ci dice che l’àtmaA può risiedere nell’ombelico, 
nel cuore, nella gola e nel capo, e se dimora nell'ombelico produce lo stato della veglia, se nel 
cuore lo stato del sogno, se nella gola lo stato del sonno profondo, se nel capo lo stato addiman- 
dato turîyam.*) L’AtmA inoltre è Brahma nella veglia, Vishnu nel sogno, Rudra nel sonno profondo, 
l’ Essere altissimo ed indefettibile nel turtyam. Segue quindi una definizione dell’AtmA nella quale 
gli si negano tutti i possibili attributi tanto positivi che negativi: l’Atmà non è il mondo e non è 
ciò che non è mondo, non è gli dei e non è ciò che non sono gli dei, e così via. Infine è detto 
che il Brahma che risiede nel cuorc è lo spazio; e per conseguenza gli dei, gli spiriti vitali, la 
luce, tutto dimora nel cuore. 

Se passiamo ora al terzo capitolo par di perdere la bussola: invece di prosa abbiamo versi e 
non è più questione di Atmà, ma del ciuffo (Cikh4) e del cordone sacro (yajfivpavitam) del sannyàsî.) 
Secondo questo terzo capitolo, l’uomo che conosce il Brahma non ha più bisogno di lasciar crescere 
sul suo capo il ciuffo e di cingersi del cordone sacro: cotesti sono mezzi estrinseci; il vero ciuffo, 
il vero cordone sacro è la conoscenza. Ora ci domandiamo: dove trovare un nesso tra questo 
ordine d'idee e quello più su esposto? Il Deusscn stesso che divide le Atharva- Upanishad secondo 
il loro contenuto in cinque categorie‘) (Reme Vedanta-Upanishad's, Yoga-Upanishad°s, Sannyisa-Upa- 
nishad's, Civa-Upanishad's, Vishnu-Upanishad's), era in principio incerto se dover far entrare la nostra 
Upanishad nella categoria delle Reine Vedanta-Upanishad's, avuto riguardo al primo e al secondo 
capitolo, ovvero nella categoria delle Sannyisa-Upanishad's, avuto riguardo al terzo capitolo; e si 
è infine risoluto, assai giustamente com’ io credo, a noverarla fra le ultime, e ad esprimere in tal 
modo il sospetto che i primi due capitoli non formano un tutto organico col terzo.) 

Il quarto capitolo risulta di versi derivati in gran parte dalla Cvetàgvatarop., e non segue più 
il filo delle idee del terzo capitolo, ma serve, pare, di commento ai due primi capitoli: il saggio 
può riconoscere in sè l’àtmaà, che è in lui nascosto come l’olio nel seme di sesamo, il burro nel 
latte, il fuoco nel legno e così via; l’Atmà, al pari del ragno che spande fuori di sè la tela e in 
sè la ritira, esce fuori di sè nello stato della veglia e torna in sè nel sonno, (immagine cotesta che 
ricorre nel primo capitolo e di cui parleremo or ora); l’àtmà durante la veglia dimora nell’occhio, ©) 
durante il sogno nella gola, durante il sonno profondo nel cuore, durante il turîyam nel capo, etc. etc. 

Ma comunque sieno stati tra loro cementati il secondo, terzo e quarto capitolo, avendoceli la 
tradizione tramandati sempre uniti, ci è uopo considerarli come formanti un tutto ed aspettare, prima 
di pronunciare un giudizio decisivo su di essi, che i progressi della critica in questo campo di 
studî ci forniscano nuovi documenti e più valide prove. Ma il caso è ben diverso per rispetto al 
primo capitolo, il quale, per essere stato omesso dalla tradizione seguita da Cankarananda e per 

mancare in un gran numero di codici, può ben considerarsi come un frammento a sè. Inoltre, per 
le non lievi difficoltà che esso offre, io mi sono risoluto a farne unico oggetto del mio lavoro e a 
tentarne una traduzione per quanto si possa letterale e chiara. 
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a) Il turîyam è il quarto stato che segue immediatamente al sonno profondo e in cui si avvera la pretesa unione 
dell’anima individuale con l’anima universale. 

b) L’asceta che ha rinunziato alle cose di questo mondo. 

c) Op. cit.: Einleitung zu den Atharva-Upanishad’s. 

d) Il Weber colloca il nostro testo nel novero delle Upanishad puramente vedantiste, ma aggiunge che esso gehòrt 
mehr zu den eigentlichen Yoga-Upanishad. Vedi Acad. Vorles. iber Ind. Lit., zweite Auflage, Berlin 1876, pag. 178. 

e) Qui, a differenza del secondo capitolo, è l’occhio la dimora dell’àtmà nello stato della veglia e non più l’om- 
belico, e così pure nel sonno profondo l’àtmà non risiede più nella gola ma nel cuore. 
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L'impressione che si prova a leggere per la prima volta il nostro testo, è un senso di scorag- 
giamento: la somma concisione dello stile che arieggia la maniera dei Stra, la stranezza delle im- 
magini che si succedono le une alle altre senz’ ordine e senza intervallo, la cattiva conservazione 
del testo in più di un punto, ingenerano il dubbio che si ha dinanzi un orrendo garbuglio da cui 
invano si tenterebbe di cavar fuori un senso plausibile. Ma mercè un esame più accurato e più 
paziente, chi sia un pò addentro nel cerchio delle idee delle Upanishad, giunge a poco a poco a 
veder luce là dove credeva veder solo buio pesto. ll nostro testo infatti, non solamente sviluppa 
la medesima dottrina che ritroviamo nelle più antiche Upanishad, ima quasi tutte le immagini che 
in esso ricorrono le deriva parimenti da quelle. Una breve esposizione del suo contenuto basterà 
a provar vera la mia asserzione. 

Il saggio Caunaka interroga il venerando Pippalàda sulla natura dell’ Atmà, formulandogli 
tre domande, che danno occasione a Pippalàda di esporgli la seguente dottrina: l’àtmà dimora nel 
nostro corpo chiamato perciò la divina città di Brahma, ed è il re di tutti i nostri spiriti vitali 
designati col nome di dei; questo vien provato nel sonno profondo (sushupti) ove è l’àtmaà che 
ritraendo in sè, per il veicolo delle vene, tutte le forze vitali, le fa cessare dalle loro funzioni, 
simile in ciò al ragno che dopo aver tesa la rete in sè la ritira; e come il falcone dopo d'’essersi 
librato nell'aria si reca al proprio nido, così pure l’uomo, durante la sushupti, va in Brahma, di- 
venta cioè beato, suprema conoscenza, suprema luce; dallo stato del sonno profondo passa il dor- 
mente in quello del sogno e dal sogno nella veglia, al pari del bruco che da una cima d’erba si 
reca sull'altra; e però anche il sogno e la veglia sono manifestazioni dell’àtmà, unica realtà 
del mondo. 

Orbene, è tanto comune nelle Upanishad l’uso di chiamare il corpo la città di Brahma e gli 
spiriti vitali gli dei, è tanto frequente il concetto di servirsi dei tre stati della veglia, del sogno e 
del sonno profondo come prove dell’esistenza di una forza fondamentale regolatrice delle funzioni 
dei varî organi del corpo, che non mi è punto necessario citare questo o quel passe di questa o 
quella Upanishad per mostrare che il nostro testo non pretende di dir nulla di nuovo ma ripete 
una dottrina ben nota. Farò piuttosto osservare che le immagini del ragno, del falcone e del bruco 
ricorrono, la prima nella Mundakop. (1, 1, 7), la seconda e la terza nella Brihadaranyakop. (4, 3, 19; 
4, 4, 3). Così, & dispetto delle difficoltà provenienti dalla soverchia concisione dello stile e dai 
passi in cui il testo è evidentemente guasto, si perviene, con l’aiuto delle altre Upanishad, a scio- 
gliere più di un nodo in questo primo capitolo della Brahmop. 

Il nostro testo inoltre è stato commentato da NarAyana: non ci avvarremo dunque di questo 
altro aiuto? Il Whitney,*) parlando dei varî metodi che si possono seguire in una traduzione delle 
Upanishad, è d'opinione che il ricorrere ai commenti indiani è una via sbagliata, e che il compito 
del sanscritista europeo è di dare una traduzione letteralissima e puramente filologica del testo, 
Anche i passi che non danno senso, dovrebbero, secondo il Whitney, essere tradotti parola per pa- 
rola, e al traduttore si concederebbe soltanto di proporre correzioni del testo fondate sopra passi 
analoghi di altre Upanishad. 

Ora, per quanto verbosi e inutili sono talvolta i commenti indigeni, l'opinione del Whitney mi 
sembra un tantino esagerata. È indubitato che in molti casi essi sono di aiuto, ed anche quando 
ci presentano una interpretazione bizzarra e inaccettabile, più che metterli da canto, bisogna citarli, 
perocchè formano essi stessi parte della Letteratura dell'India, e ci rivelano in che modo gl’Indiani 
hanno interpretato in un dato periodo i loro libri antichi. 

Ho creduto quindi bene di tradurre il commento lasciatoci da NAraàyana sul primo capitolo 
della Brahmop., e di allontanarmi dalle sue interpretazioni soltanto quando l'ho creduto utile e 
conveniente, guardandomi di cadere nell’ esagerazione di alcuni che, pur di non seguire il vilipeso 
commentatore indigeno, sostituiscono sovente interpretazioni meno felici e convincenti. Nei punti in 
cui il testo è corrotto o monco, ho del pari avuto ricorso al commento, avvertendone però sempre 
il lettore. 


a) Vedi: American Journal of Philology, Vol. VII, No. 1: The Upanishads and their latest translation, pag. 3, 4. 
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L'unica traduzione del nostro testo che sono in grado di menzionare è quella che apparirà 
nel lavoro del Deussen: Schezig Upanishads des Veda. 


I punti in cui seguo questa traduzione o me 
ne allontano sono stati tutti indicati nelle note. 


I due testi che ho preso come base sono: quello (C) pubblicato in Calcutta nel 1873,°) e l’altro 
(P) apparso in Poona lo scorso anno.") I testi B, T, L, di cui ho più sopra discorso, li ho messi 
da parte, perchè li reputo un arruffio di testo e di commento al tutto indegno di fede; tuttavia, 
per comodo del lettore, ho riprodotto nelle varianti le divergenze che offre il testo B. per rispetto 
ai testi C. e P. 


Sento infine il dovere di esprimere i sensi della mia gratitudine all’illustre Professore Deussen 
che mettendo a mia disposizione i suoi preziosi consigli e la sua ricca biblioteca, mi ha reso possi- 
.bile di condurre in porto questo breve sì ma spinoso lavoro. 


Kiel, 7 Decembre 1896. 


D®* Carlo Formichi. 
a) Bibliotheca Indica, New Series, No. 276. The Atharvana Upanishads with the commentary of Naraàyana. Fa- 
sciculus III. 


b) The Anandacrama Sarskrita Series No. 29. Thirty Two Upanishads with Diîpikàs by Nariàyana and Shan- 
karànanda. 
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BRAHMOPANISHAD. 


Om caunako ha vai mahàacalo Tigirasam 
bhagavantam pippalàdam papraccha* | 


brahmopanishad Arabhyà brahma-jhana-pra- 
dayinî | 
catushkhandA ca?) dacamî caminàm hridayan- 
gamà | 
idanîm caturavasthasya catulsthAnasya caturdhyA- 
na-fispadasya® Atmano nirguna-dhyàna-siddhaye 
svarùpam”) vaktavyamP® | iti brahmopanishad 
Arabhyate om gaunako iti | om atha °sya puru- 
shasya catvari sthanani bhavanti nabhir hridayam 
kantham mirdha iti | tatra catushpadam bralhma 
vibhati iti grantho dvitîya-khanda-Adau pathitah 
prathamakhanda-Adav api kecit pathanti sa pàtho 
na ’tiprayojano ’rtha-sambandha-abhAvàat | maha- 
calo mahatyah galà griha-agra-bhAga” yasya sa 
tathà | angirasam gotrato ’patya-apatyavator®) 
abheda upacarAt | pippalidam nàmatah | papraccha 
prishtavan | 


A)B: om bhadram karpebhiriti caAntih !| harib 
omatha hainam mahàgalaccaunako ’ngirasam bhaga- 
vantam pippalàdam vidhivad upasannah prapaccha | 
B) C: tu ©C: dasyAtmano D)C: svasvao È) P: sasan- 
nyàsam vao  F)C: cala grihA yasya sa tathAà GC: 
apatyàApatyamavantarabhedo®. 


Om! Caunaka Mahacala rivolse al beato 
Pippalàda Angiras (le seguenti) domande: 


Vuolsi qui intraprendere (l'esposizione della) 
Brahma-upanishad che largisce la conoscenza del 
Brahma, risulta di quattro parti, è la decima (nella 
lista delle Upanishad dell’Atlarva-Veda)!) e pe- 
netra nel cuore dei calmi (contemplanti). 

A fine di raggiungere la meditazione sull’ Es- 
sere privo di ogni qualità, fa uopo ora parlare 
della propria natura dell’àtmà (che si manifesta) 
in quattro stati,°) ha quattro sedi”) ed è dimora 
di una quadruplice meditazione.‘) 

La Brahma-Upanishad incomincia con le pa- 
role: om gcaunaka. Nel principio del secondo 
capitolo si legge il seguente costrutto: om atha 
°sya purushasya catvari sthanan bhavanti nabhir 
hridayam kantham mirdhà iti | tatra catushpadan 
brahma viblati, [quattro sono le dimore di questo 
Maschio: l’ombelico, il cuore, la gola, il capo. 
Quivi splende il Brahma nei suoi quattro stati 
(della veglia, del sogno, del sonno profondo e del 
turîyam)]. Alcuni (però) leggono (queste parole) 
nel principio del primo capitolo, (ma) codesta 
lezione per la mancanza di legame nel senso, 
non è troppo giustificata.?) Makacalo cioè colui 
di cui le sale, le parti anteriori della casa 
sono spaziose. Arngirasam vale a dire: apparte- 
nente alla famiglia (degli Angirasidi). Metafori- 
camente (non vien fatta alcuna) distinzione tra 
ascendente e discendente.) Pippaladam cioè di 
nome (Pippalada). Papraccha (rivolse le se- 
guenti domande) cioè interrogò. 


1) Vedi Introduzione, pag. I. Nr. si riferisce qui alla sua propria collezione, ove infatti la nostra Upanishad si 


trova indicata col numero 10. 


9?) Questi quattro stati sono: la veglia, il sogno, il sonno profondo, il turîyam cioè lo stato in cui l’anima indi- 


viduale diventa tutt'una con Brahma l’anima mondiale. 


8) E detto più giù che le quattro sedi o dimore del Brahma sono: l'ombelico, il cuore, la gola e il capo. 

4) Non è ben chiaro che l’àtmà sia la dimora di una quadruplice meditazione. Il testo C. in questo punto è guasto 
ed è lecito dubitare della bontà della lezione del testo P. ,caturdhydanaspadasya, il quale, come del resto tutte le edizioni 
fatte in India da Indiani, nè cita i codici su cui si basa, nè discute criticamente le varie lezioni dei codici stessi. Ad 
ogni modo, dovrà intendersi che l’ftmà è la dimora di una quadruplice meditazione perocchè ognuno dei quattro stati 
in cui esso si manifesta, può diventare oggetto di meditazione? 


5) Vedi Introduzione, pag. II. 


*) Pippalàda e Angiras sono la stessa persona? No, risponde Nàr., Pippalàda perchè discendente della famiglia 


(gotrato) di Angiras vien chiamato anche lui Angiras, vien confuso col suo ascendente metaforicamente. 


Che Pippalàda 


e Aîfgiras sieno infatti due persone risulta dall’Atharvacikhop. ove in principio si legge: ,pippalàdo angirah 
sanatkumàraccîtharvàanam bhagavantam papraccha,“ e più oltre: ,ityathaibhyo atharvà pratyuvàca.“ 


Per quel plurale ,ebhyo“, fa osservare Nàr., dobbiamo ammettere che gl’interrogatori sono tre. 


Invero, se Angiras 


fosse stato qui un soprannome di Pippalida avremmo dovuto avere la forma del duale _bhyàm"“. 
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divye brahmapure*) sampratishtità”) bha- | Nella divina città di Brahma (gli organi dei 
vanti | katham srijanti) | kasya esha mahimà | sensi) hanno lor sede: (ma) com'è che. si 
babhîiva | yo hy esha mahimà babhùva ka | effondono? A chi appartiene questa gran- 
eshah | tasmai sa ha uvàca brahmavidyàm | dezza? E questo (Essere) che è la grandezza 
varishtàm”) | che cosa è (propriamente)? E quegli invero 
gli espose l’altissima dottrina del Brahma: 


pragnin Aha divya iti | divye vàg-Adi-deva-nivàsa- Dalla parola divye enunzia (Gaunaka) le sue 
arhe") brahma-upalabdhi-stàne dralhmapure ga- interrogazioni.‘)  Divye (nella divina) cioè 
rîre sampratishtità bhavanti katham vig-Adaya iti | conveniente per gli dei*) come ad es. la voce. 
geshah | Kkim-Adhirà vig-Adayah garîre pratishthità Brahmapure (città di Brahma) cioè la sede in 
iti prathamah pragnah | srijanti ity atra pi katham | cui si perviene alla conoscenza del Brahma, il 
iti sambadhyate | kim-balena sva-sva-vishayeshu | COrpo. (In questo corpo) sqmpratishtità bhavanti 
vyàpriyanta ity arthah esha dvitîiyah pragnah | katham (come è che hanno lor sede), sup. 
kasya eshu muhimé buddhy-idi-vistàro”) babhiva | plisci: gli organi, per es. la voce? (In altri ter. 
jAta iti tritiyal | yo ky eshaS) pratyaksho malima mini) che cosa avendo per base l'organo della 
babhica ka esha kin-tattvako | mahima-tattva- | voce e gli altri risiedono nel corpo? Ecco la 
pracna-dvarà!) mahata eva tattvam prishtam | prima domanda. Srijanti (si effondono), qui 
veditavyam iti caturthah | uttaram fiha fasmai iti| | pure bisogna aggiungere katham (in che modo). 
sa pippalidah | ha prasiddhau | uvéca parito vi- | Il senso è il seguente: per l'energia di che cosa 
cArya babhashe!) | Drahmavidyan sarvair api | esplicano (i detti organi) la loro attività nei ri 
pragnair brahmana eva prishtatvad brahmavidyà | spettivi oggetti sensibili? Ecco la seconda domanda. 
iyvam | varishtàm atigayavatim£) | Kasya esha mahima (a chi questa grandezza) 
cioè l’espandersi dell’intelletto etc. dadblhtva (ap- 

E lA Ùl E Ye“ l |ì]E Ee»]jpg\y}gartiene) è? Ecco la terza domanda. Yo }y 
esha (e questo Essere) evidente mahima babhitva 

A) C: °pure ramye sam° — )B: ke sam° ©) B: | Za esha (che è la grandezza che cosa è pro- 


srijyante | ni(janni) tvAtmana esha mahimA | vibhajya priamente), che cosa ha come sua essenza? 
esha mahimà vibhub | ka eshab. D) B: tasmai sa 


hovàaca | etatsatvam yatprabravimi brahmavidyvàm va- 


Bisogna por mente che se s’interroga sulla essenza 
rishtAm devebhvah prinebhyah | Manca quindi l'intiero | della grandezza si vuole in realtà interrogare sull'cs- 
tratto da praro hy esha fino ad anidhanam. = E)P: °ni- | senza del Grande (dell’Atma).°) Ecco la quarta 
vasathe F)C: °vistàro jata ©)C: hyeka esha pra° | domanda. Dalla parola tasmai dà (PippalAda) la sua 
i) P: mahimA tattva® I) P: urdca parito babhAshe. risposta. Sa (quegli) cioè Pippalàda. Ma (in- 
K) P: aticaycnorvîm. . A i : 
vero), (particella che si usa) in un caso notorio. 
Uvica (espose): dopo aver considerato da ogni 
lato (il suo soggetto), parlò. Brahmavidyim (dot- 
trina del Brahma): per essere le interrogazioni 
dirette tutte sul Brahma (ne segue che è) la dot- 
trina di Brahma questa (che Pippalàda si accinge 
ad esporre). Varishtim (altissima), cioè dotata 


°) Nér. crede interrogativo il primo periodo, legge quindi: divye brahmapure sampratishtità bhavanti katham, € 
supplisce un secondo katham innanzi a srijanti, talchè sono quattro, secondo lui, le interrogazioni di Caunaka. Ma il 
primo periodo può bene essere affermativo: Caunaka sa bene che gli organi dei sensi hanno lor sede nel corpo, e ciò 
solo di cui non sa rendersi ragione è il modo con cui questi organi si esplicano al di fuori e l'arcana forza che li fa 
agire. Le domande rivolte a Pippalàda mi sembrano quindi tre e non quattro. Invero quale delle risposte che questi 
da più oltre a Caunaka si può far corrispondere alla domanda: divye brahtmapure sampratishtità bhavanti katham? 
Nar., come sì vede più giù nel commento, crede il verso derdndm dyul sa devinàm nidhanam anidhanam una risposta 
a quella domanda, mentre risulta evidente che questo verso non può spiccarsi dalle parole che lo precedono dtmano 
mahima babhiva delle quali vuole essere il commento e l’illustrazione. L’uso generale in sanscrito è poi di mettere 
katham al principio della proposizione interrogativa e non già alla fine, onde si dirà per es.: ,,katham fitmanam nive- 
dayami“ e non ,atmanam nivedayàmi katham#. Si noti intine che Nar. supponendo un secondo katham innanzi 4 
srijanti viene ad alterare il testo. La traduzione del Deussen concorda col commento di Nar.: yin der himmlischen, 
lieblichen (ramye) Brahmanstadt [dem Leibe] wie sind sie [die Gutter der Lebensorgane] gegriindet 2“ 

*) Che sovente nelle Upanishad gli organi dei sensi sono chiamati dei l'ho già detto nell’Introduzione a pag. VI. 

*) Questo concetto d’identificare l’àtma con la grandezza lo troviamo nella Chandogyop. (7, 24) ove il dio Sanat- 
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pràno hy esha àtmà atmano mahimà babhfva | | 


devànàm ayuh sa devànàm nidhanam 
anidhanam | divye brahmapure virajam nish- 
kalam cubhram aksharam yad brahma vibhàti |*) 


prano hy esha iti | kim bhautikah na ity fihba Atma 
itiB) | yasmin devàh pratishthitàh yad-balena ca 
srijanti yasya esha mahbimà yac ca mabhimnas 


questo nostro spirito vitale è l’àtmà, la gran- 


: dezza appartiene all’ àtmà. 


Esso è la forza vitale degli dei e ne è 


la morte (che non è però una) morte.!°) 
| Quel Brahma che splende nella divina città 


di Brahma (è) esente d’impurità e di parti, 
(è) luminoso e indefettibile. Si 


di cià 


Pirlo hy esha (questo nostro 
‘i spirito vitalc) risulta forse di elementi (mate- 
riali)? No, risponde egli, è l’Atmà; ciò in cui 
gli dei (gli organi) hanno la loro base e per la 
forza di cui si effondono, ciò che a sè rivendica 
questa grandezza e che di tal grandezza è l’es- 
| senza, è l’àtma. Questa è la risposta (data) in 
generale alle quattro domande. L’appellativo 
prana con cui vien designato l’AtmA (è legitti- 
mato) dal fatto (che l’àtmà) ha come suo fonda- 
mento gli spiriti vitali, onde il B@hbagavat-sùtram 
dice: ,ata eva tathà pràna“.!°) Una risposta 
data in particolare alla terza domanda si ha nelle 


tattvam sa esha tmà ity arthah | sàmAnyena 
idam caturnàm apy uttaram | Atmanah prànatvam 
pràna-Agrayatvat | ,,ata eva tathà pràna“ iti bha- 
gavat-sùtram | viceshena tritîyasya uttaram Aha | 
dtmana iti | prathamasya viceshata uttaram ©) Aha 
devanam iti | devinim vig-Adînàm dyuh jîvitam 
àtmA ,ko hy eva anyàt kah prànyàdP) yady 
esha fitmà Anando na syàt“ iti gruteh | Atma- 
sattayà eva tesham satta-làbhàt tad eva vivrinvan 
àha sa iti nidhanan maranam anidhanam jîivanam È) 
sa kva asti ity Acankya aha divye brahmapure iti 
caturtham uttarayati virtam ityàdi | yad brahma 
paramàtma vibhati prakAcate tad virajam nirava- 


arole: Atmana (la grandezza a rti 
dyam tattvam nishkalam kalà ’vidyà-kAryam P | - | da 5. Ù suna | n 
. all'itmà). Risponde poi (Pippalàda) particolar- 
pràna-Adi tadrabitam | | Pe 
: mente alla prima domanda!* con le parole de- 
a vanim ete. (esso è la forza vitale degli dei). 
A) B: parabrahmapure  virajam nishkalam | Devainim (degli dei) cioè degli organi della 


B) P: 
D) C: 


cubhram aksharam virajam (cokam) vibhati. 
netyAha — Atmà. €)P: °masya vicesham daha. 
prànad. E) P: jîvitam tadhetur ityarthah. 


voce e degli altri l’Atmà è dyul (la forza vi- 
tale) ossia la vita. Nella Cruti si legge: ,,se 
codesto àtmA, se tal delizia non esistesse, chi 
potrebbe più respirare, chi più vivere?“1!4) Onde 
spiegare il fatto che questi (organi dei sensi) 
esistono perchè esiste l’Atmi, dice: sa (esso 
l’àtma) è nidhanam la morte, anidhanam la vita.!°) 

Esso (cioè l'4tmd) dove risiede? In tal guisa 
dubitando dice: divye bralhimapure (nella divina 
città di Brahma). Risponde alla quarta do- 
manda con le parole: virajam ete. Yad brahma 
(quel Brahma) cioè l’Essere supremo il quale 
vibhati (splende) si manifesta, questo (Brahma è) 


kumara enumera a Narada sedici forme sotto cui si può adorare il Brahma, ciascuna delle quali è superiore a quella 
che la precede. L'ultima e più alta forma di adorazione è la grandezza ovvero l’infinita estensione la quale Sanat- 
kumàra identifica coll’ àtmà e chiama bhùman. 

10) L’àtmà ossia l’anima universale individualizzandosi, si esplica per mezzo degli organi dei sensi (chiamati anche 
qui dei) ed è causa della loro attività, onde evidente risulta la sentenza: ,esso (l’àtmà) è la forza vitale degli 
dei“. Ma se l’atmà abbandona gli organi produce la loro morte, una morte (nidhanam) che non è morte (anidhanam) 
ma vita eterna, perocchè allora l’anima individuale tornando ad unirsi con l'anima mondiale si scioglie dai legami della 
màyà e diventa Brahma. Anidhanam è caso apposto, predicato di nidhanam. 

") Do qui ad aksharam il significato d’indefettibile, non soggetto a perire come quello che è sancito 
dall'uso, e lascio a Nar. la cura di sciorinar dottrina e correr dietro ad etimologie fantastiche e bizzarre (vedi la 
nota 18). 

1°) Nar. si riferisce qui al sutra 1, 1, 23 della Cura Miniancà che suona: Vedi: 
die Satras des Vedanta, pag. 66. Leipzig ‘1887. 

13) Vedi nota 7. 

14) Taittirîya-up. 2, 7. 

15) Nér. non RE anidhanam come caso apposto di nidhanam, 
Gitter Vergang und Nichtvergang. 


sata eva prànab”. Deussen, 


e il Deussen parimenti traduce: er ist der 


g* 


sa niyacchati madhukararàjànam*) màkshî- | Esso (l’àtmà) raffrena il re delle api!°) (e fa) 
kavat?) | come il ragno.!7) 


—___—_--—— | virajam (esente d'impurità) cioè un’essenza 
irreprensibile; nishkalam (esente di parti): 
(tutto ciò che è) parte è effetto dell’illusione 
(avidy4) come ad es.: gli spiriti vitali; esente 
dunque di qualsiasi (parte). Dopo aver parlato 
in senso negativo dice ora in senso affermativo: 
cubhram (luminoso) cioè lucente, di natura splen- 
dente; aksharam cioè penetra, attraversa; nella 
Smriti è detto infatti: ,ovvero (la parola) 
aksharam (è il suffisso sara (unito con la ra- 
dice) ar.“!8) La risposta alla seconda domanda la 
quale suona: katham srijanti (com' è che si effon- 
dono) è la seguente: sa (esso l’Atmà) niyacchati 
(raffrena) cioè pratica il raffrenamento. Nella 
BrihadAranyakopanishad (l’idea del) raffrena- 
mento vien dichiarata a proposito del Brahma 
A) B: sa niyacchati madhukaraccveva vikarmakah. | Interno Reggitore mercè ventiquattro formole 
SE : II SSRI SAVAGE 9: niyantratvam. di periodiche !°) (di cui la prima suona) per es. così: 
hyaikadhyenAha. : i . 
squegli che dimorando nella terra è diverso dalla 
terra, quegli che la terra non conosce e il di cui 
corpo è la terra, quegli che regge nell'interno 
la terra questi è la tua anima è l’Interno 
Reggitore è l’Immortale.“ Quivi (nella Brihad- 
Aranyaka si parla del raffrenamento) per ogni 
caso particolare (pratyekam), per la terra etc., 
invece qui (nella nostra Upanishad) per un sol caso 
(ekadhA), onde l'espressione madhukarardjanam: 


nishedhamukhena uktvà vidhimukhena ’py Aha 
gubhram iti | gubhram ujjvalam prakagitmakam 
aksharam agnute vyapnoti ,acnoter vd saro 
aksharam“ iti smriteh | Katham srijanti ity asya 
dvitîvasya uttaram sa iti | niyacchati niyamanam 
karoti | niyamanam brihadAranyake antaryàmi- 
bràhmane ,yah prithivyàm tishthan prithivyà 
antaro yam prithivî na veda yasya prithivî garîram 
yah prithivim antaro yamayaty esha ta Aatmà 
antaryàmy amritah“ ityAdi caturvimgatibhih pa- 
ryàyair vyAkhyàtam | tatra pratyekam prithivy- 
Adînàm niyamanam ©) uktam | atra tu ekadhaà”) 
ityàha madhukararajanam iti | 


16) L’interpretazione più plausibile di questo passo indubitatamente oscuro è quella data da Nar. il quale, come si 
rileva dal commento, ammette qui una distinzione fra l’àtmà (sa) e il pràua o il jivam cioè la forza vitale fonda- 
mentale (madhukararajinam) che è sostegno di tutti i senti (madhukarah). Che madhukararéjinam significhi il 
pràna si rileva dalla Pracnopanishad (2. 4): tad yathà makshikà madhukararajianam utkràmantam sarvà eva utkrà- 
mante.... ll Deussen crede guasto il testo e a differenza di Nar. non sa risolversi a veder nel pràma qualche cosa di 
diverso dall’àtmà, congettura quindi: sa niyacchati, madhukarardjanam makshikavat, la lunghezza dell'a di mfkshîkavat 
potendo considerarsi come un errore del copista proveniente dalla vicinanza della parola màkshîkà che segue immediatamente 
dopo: yathà makshikà ekena tantunà etc., e traduce: ,, Er regiert sie [und sie folgen ibm], wie dem Bienenkénige die Bienen.“ 

1?) L'immagine del ragno ricorre nella Mundakopanishad (1. 1. 7): yathornadhih srijate gribnate ca .... tathà 
‘ksharàt sambhavatîha vicvam ||. 

15) L’intiero verso di cuì Nar. cita la seconda parte soltanto, suona: ,aksharam na ksharam vidyad agnoter vd 
saro ’ksharam“. (Vedi: Vacaspatya, Calcutta 1873. Pag. 44.) La prima etimologia data di aksharam (a privativo e 
ksharam: ciò che non perisce) non ha bisogno di ulteriore commento. La seconda etimologia agnoter va saro ’ksharam 
va spiegata mercè il sùtra 70 (III) attribuito al grammatico (‘ikatàyana e commentato da Ujjvaladatta (vedi: Ujjvala- 
datta’8 Commentary on the Unadisitras edited from a manuscript in the library of the East India House by Theodor 
Aufrecht. Bonn 1859). Il stra è il seguente: acel saran || La lettera n di sara-n serve ad indicare semplicemente 1l 
suffisso sara (Ivi: pag. 176, Indices), talchè il sùtra può tradursi: (la parola akshara non è altro se non il suffisso) sara 
(aggiunto alla radice) ag. Il commento di Ujjvaladatta soggiunge: act vydptau || atah saran | shatva-ddi-karyam | 
aksharam varnanirmanam varnam apyaksharam viduh | aksharam na ksharam vidyad agnoter và saro ’ksharam | iti 
emritih |.... L'a di ag-% ci avverte che la radice ag è di quelle che nei tempi generali possono inserire od omettere 
la vocale di legamento 1 innanzi ai suftissi che incominciano per una consonante che non sia À ovvero y. (Vedi: Radices 
Linguae Sanscritae etc. di N. L. Westergaard. Bonnae ad Rhenum 1841. Pag. 342: dhatupàthah; pag. 365: classis V. 
svadavah. B. a. |[17---18]). Il passo di Ujjvaladatta può quindi tradursi: ,la radice ac (che ammette un i facoltativo 
innanzi ad una consonante che non sia % o y è usata) nel senso di penetrare (rydiptau). (Si aggiunga) quindi (il 
suffisso) sara. È necessaria la sostituzione di sh per 8 etc. (perocchè ag + sara diventa ak-sharam). Riconoscono la 
parola aksharam (come) l'elemento costitutivo della sillaba (cioè la lettera) ed anche (come) una sillaba. Bisogna 
considerare aksharam (come ciò che) non (è) Xshara (defettibile), ovvero aksharam è il suftisso sara (unito con la radice) 
as.‘ Così dice la Smriti. Se dunque, dice Nàr., la parola akslharam significa ciò che penetra, ben si adatta come 
epiteto a Brahma che penetrando l' Universo lo anima in tutte le sue parti. 

1?) Nér. segue qui la tradizione della Madbyandina-cakhà (vedi: Catapatha- Brihmana in the, Midhyandina - cakhà 
edited by Dr A. Weber. Berlin 1855. 14. 6. 7. 7—31). L’edizione indiana di cui mi avvalgo (Icédidagopanishatsan- 
grahah, cake 1943 vatsare, Mumbapuryàm) ha soltanto ventuno formole nel seguente ordine (vedi Brih: 3— 23, 7, pag. 37): 
yah prithivyàm ...., yo apsu...., yo agnau...., yo antarikshe...., yo vàyau...., yo divi...., ya fiditye...., yo 


| 
GY 
| 


yathà màkshîkà ekena tantunà jàlam vikshi- | Come il ragno con un sol filo spande la rete 
pati tena apakarshati tathà eva esha pràno | e col medesimo (in sè) la ritira, così del pari 
yadà yàti samsrishtam akrishya*) | (avviene del) Pràna quando se ne va via 
____—_—_—_ù’Ùt0i‘(I[OOQ/C/))l)l/S/) N M2AAKLL.__.Ikraendo (dietro a sè) ciò che ha (prima) effuso. 


madhukarî indriyini tesham réjAnam tadabhimaA- | madhukarah sono i sensi, rajànam cioè 
ninam jivam niyacchati tena sarvàni niyatàni | (il re) di questi (ossia) la vita che li rappre- 
ityuktam bhavati | samAsAntavidher anityatvàt tac | Senta; niyacchati (raffrena) cioè da lui (dall’àtma) 
na kritah ; ekasya sanghaniyantritve drishtàntam | tutti (i sensi e la vita) sono raffrenati: questo è 
Aha makshîkavad iti | makshikAbhir jîvati makshî- | il senso. Per l'instabilità della regola del samà- 
ka dùrnanAbho lùtà-Akhya-kîtavigeshahF) tadvat || SAnta non ha luogo qui il suftisso taddhita e 
tad vivrinoti yathà iti | yathé mdkshîkà, chinda- | SamASAnta a (tac).°) Dandosi qui il caso 
sam i-kArasya dîrghatvam tAp ca, lùtà elena | (dell'AtmA che essendo) uno domina l'insieme 
tantuna nAla-ràpena©) dvfrena 70lam svakulayam (dei sensi) propone l'esempio: makshikavad; (cioè 
vikshipati svagarîràd vahih karoti fena eva ekena l’àtmA) agisce come l’afferramosche (detto 
tantunA apakarshati tatsthànad antarnayati | va- | così perchè) si ciba di mosche, il ragno, 
kshyati ,ùrnanAbhir yathA tantàn?) srijate san- | Specie d’insetto chiamato lùtà e anche aùrna- 
haratyapi | jagratsvapne E) tathA jîvo gacchatya- | nAbho (quello che ha la lana nell’ombelico). 
gacchate punah“ || iti | latAsthAnîya AtmA, tantu- ! Spiega questo (paragone) con le parole yathd etc. 
sthanîyah pràno ja!asthAnîyam vAgadi | yathA Yatha makshika (come il ragno). (Osserva che 
°yam drishtAntah tathà eva esha prano yada yàti in mAkshîkA) ha luogo l’allungamento al modo 
gacchati tadà samsrishtam dakrishya gacchati | vedico della vocale i, ed inoltre (l'aggiunta del) 
vAgAdisaighatam gribîtvA eva yAti yathoktam ! Suffisso femminile A (in fine della parola).®!) Il 


sYathà suhayah padvicacaikùàn saîikhided evam | ragno ekena tantuna (con un sol filo) cioè per 
itarAn prànAn samakhidat* iti || mezzo (di un filo) che ha forma di tubo,?”) vilshi- 


pati (spande) cioè fa uscir fuori dal proprio corpo 


Jalam (la rete) cioè la sua tela; tena (col mede- 
A) B: manca l’intiero passo. B)P: lùtA kîtavice- 


shastadvat. ©)C:lalaràpena. D) P: tantum. E)C: simo) cioè con quel solo filo apakarshati (la 
jAgrat svapne. ritira), cioè fa rientrare in sè la tela da quel 


luogo (che prima occupava). Dirà in seguito:?*) 
scome il ragno emette i fili e li ritrae, così nella 
veglia e nel sonno l’anima individuale esce e 
rientra (in sè medesima)“. L’AtmA è figurato 
nel ragno, il prAna nel filo, la voce e gli 
altri organi nella tela. Come in questo esempio 
tathd eva esha prano yada yati (così del pari 
quando il PrAna se ne va via) parte, esso 
allora va samsrishtam dkrishya (traendo ciò 
che ha prima effuso), cioè (il PrAna) andan- 
dosene via tira con sè la voce e gli altri organi 
tutti insieme. È detto infatti: ,pari al buon 
; destriero che può strappar via le pastoie trascinò 
| (il PrAna) gli altri spiriti vitali.?*) 


dikshu ...., yaccandratàrake . ..., ya fikace...., yastamasi...., yastejasi...., yah sarveshu bhiùteshu ...., yah 
pràne ...., yo vàci...., yaccakshushi...., ya grotre...., yo manasi...., yastvaci...., yo Vijfiane...., yo retasi.... 
.0) Tac è la formola grammaticale usata da Panini per indicare il suffisso samàasanta a col suo femminile in î 

aggiunto in fine di nn composto alle parole ràjan, ahan e sakhi: rajahabsakhibhyashtac | (Vedi: Panini':s Grammatik 
herausgegcben von O. Bohtlingk. Leipzig 1887. 5. 4. 91.) Ecco in breve ciò che intende Nar.: giusta la regola del 
samàsanta dovrebbe leggersi madhukararàjam e non madhukararàjinam, ma poichè la regola del samasanta nun si 
applica sempre con rigore (anityatvàt) la forma madhukararcdjinim è perfettamente corretta. 

1!) Tàp è la formola adoperata da Pàpini a designare il suffisso femminile A (vedi Papini: 4. 1. 4). 

**) Ovvero: ,per mezzo di un filo fatto di saliva“, se si accetta la lezione làlà-rùpena. 

®) Verso la fine della stessa Brahma-Upanishad. 

24) La citazione è tolta dalla Chaànd-Up. (5, 1, 12), dove è detto che i vari organi gareggiando fra loro si accor- 
darono a riconoscere la superiorità del Pràna allorchè videro che andandosene quello via, non potevano più sussistere. 
La medesima leggenda ricorre con leggiere varianti nella Brih. Up. (6, 1, 7—14). 
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prànadevatàs tàh sarvà nadyah | sushvape 
cyena-àkàcavat | yathà kham cyenam àcritya 
yàti svam àalayam evam sushuptah | bràte |4) 


nanu vàg-ady-àakarshane praànasya taih kah sam- 
bandhah iti pragne nàdî-dvaraka ity uttarite nà- 
dîbhih prànasya kah sambandha iti cankA syàt 
tim apanetum daha praina iti | pràno devatà yàsAm 
tàh prana-devatih til pàrvoktàh sarva nadyah 
sushumna-Adayah | ydti ity uktam tat kada ity 
apekshaàyAm Aha sushvnpe iti | sutaràm svapanam 
sushvapah sushuptih 8) tatra sushuptikAle yAti ity 
arthah | etanmarana-mùrchà ader apy upalaksha- 
nam | kva yàti iti pragne svAlayam yàti ity utta- 
ram | tatra drishtAntah gcyena-Gkacavad iti | viva- 
ranam yatha iti | cyenam ©) eyeno yatha Iham 
AkaAgam deritya svalayam yiti tath& sushuptah P) 
svAalayam brahma yAti | 

katham jliAyate svaàlayam brahma yAti na yatra 
kutracid iti prishte uttaram Aha brite iti | utthitah 
san sukham aham asvApsam iti lokfn vadati | tena 
Anandam svàalayam gata Anandàc ca Agata iti 
jfiayate Anandag ca brahma | 


A) B: praànadevataAccatvarah | tàassarva nadyassu- 
shuptacyenaAkAcavat | vathà cyenahb khamaeritva yti 
svamàalavam kulàyam | evam sushuptam brùta | B)P: 
sutaràm svapnam sushuptistatra su° €) C: eyeno 
yathA kham aka° D) P: supto ’pi svA°. 


bi 


‘ Il Pràna è il dio di tutte queste vene.) Nel 
| sonno profondo (si avvera) lo stesso che fra 
l'atmosfera e il falco.) Come il falco libran- 
dosi nell'aria si reca alla sua dimora, così del 
pari l’uomo profondamente addormentato. E 
lo afferma egli stesso.*7) 


Ma in codesto atto di tirar dietro di sè la voce 
e gli altri organi quale è (e come si effettua) 
l'unione del Pràna con questi organi? A questa 
domanda avendo risposto: , (questa unione ha 
luogo) per mezzo delle vene“, per distruggere il 
dubbio che potrebbe sorgere: ,e quale è l'unione 
del Prina con le vene?“, dice: pranadevatastali 
sarva nadyah. Prana-devatih cioè quelle di cui 
il dio è il Pràna; tal (queste) cioè le anzidette; 
sarva nidiyal (tutte le vence) cioè la vena detta 
sushumnàa?*) e le altre. (Più sopra era stato 
detto: il Prina) yiti (se ne va via), e conside- 
rando ora: ,ma quando (se ne va via)?“ dice: 
sushvape. Il sushvapa detto anche sushupti è 
; il sonno eccessivamente profondo. Orbene (il 
Pràna) in questo tempo del sonno profondo se ne 
| 


va via: ecco il senso. Questo (termine sushvapa) 
abbraccia altresì la morte, lo svenimento etc. 
Ma dove va (il Pràna)? A questa domanda ris- 
ponde: ,,va alla sua propria dimora“, e qui segue 
l'esempio: cyena-dkigavad (come l'atmosfera 
e il falco). Spiega (questo esempio) con le pa- 
role: yathd etc. Cyenam (neutro è lo stesso che) 
eyeno (maschile) (falco).?°) Come (dunque il 
falco) Xham dagritya (librandosi nell'aria) cioè 
nell’atmosfera si reca alla sua dimora, del pari 
sushuptak (l'uomo profondamente addormen- 
tato) va alla sua propria dimora cioè in Brahma. 

Alla domanda ,,ma com'è che si conosce 
essere egli andato in Brahma sua propria dimora 
e non già in altro luogo qualsiasi?“, risponde: dritte 
(e lo afferma egli stesso), perocchè alzatosi dice 
alle persone (vicine): ,ho dormito felicemente”, 
d’onde si conosce che egli è andato alla sua pro- 
pria dimora che è uno stato beato e che egli torna 
da questo stato beato; e la beatitudine è Brahma. 


9) Nella Kaush-np. (4, 19) è detto espressamente da Ajàtacatra a Balaki che il pràna nel sonno profondo tirando 


dietro a sè la parola, la vista, l'udito e il manas, si reca e dimora nelle vene addimandate Hita che ascendono 
secondo la Chand-up. (8, 6, 6) al numero di 101: catam caikà ca hridayasya nàdyab. 


26) Questa immagine è tolta dalla Brih-up. (4, 3, 15). 


?") Il testo mi sembra in questo passo corrotto, ma non osando accettare la variante ,evam sushuptam briita” 
dell’Edizione B indegna assolutamente di fede, mi attengo all'’interpretazione di Nàr. 

>) La sushumvà è la vena principale e la condottrice del Pràna (Mait-up. 6, 21), il quale nella morte dell’ indi- 
viduo l’attraversa, esce fuori del corpo e sale su nel sole condottovi dai raggi solari che essendo in relazione con le vene 
del corpo umano congiungono il mondo di là col nostro mondo e vengono perciò paragonati ad una lunga strada di 
campagna che unisce insieme due villaggi. (Chànd-up. 8, 6, 1—6.) 

29) Arbitraria è di certo la correzione di cyenam in cyeno ed è più che mai evidente che il testo qui è guasto. 
L'Edizione B legge: syenah, ma su quale autorità di codice non sappiamo; vedi Appendice, pag. 14. 


yathà eva esha devadatto yashtyà ’pi*) tà- 
dyamîno na yati evam ishtà-pàrtaih") cubha- 
acubhair na lipyate | yathà kumàro nishkàma 
anandam upayàti, tathà eva esha devadattah 
svapna anandam abhiyàti | °) 


nanu gubha-agubheshu karmasu satsu katham 
Ananda-anubhavah sushupte °pi syàd ity Agalikya 
gubha-acubha-abhAvam pratipàdayitum drishtAn- 
tam fiba yathd eva esha iti | yatha eva esha de- 
vadatto yashtya ’pi kAshthena ’pi tadyamano na 
yati na yaAti chAndaso hrasvah na gacchati na 
palàyate sushuptau tat kasya hetor itara-anubhava- 
abhAvàd ity eva tad api kutah kaArana-adharma- 
abhAvàd evam anena nidarganena ishta-pirtaik 
‘ishtà-pàrtayoh kartA tat-phalair na lipyate | nanu 
yathAà sushupte duhkha-hetur adharmo na ’sti 
tathà sukha-hetur dharmo ’pi na ’sti | tat kuta 
Ananda-anubhava iti agankya yady api dbarma- 
hetuka Anando na’sti tathà’pi nityAnando vartate 
yo”) anubhùyAte ity uttarite kim tatra pramanam 
iti prishte anubhavam pramanayati yathd iti | nanu 
tasyaF) “pi krîdanaka-Adi-nimitta Anando bhavi- 
shyati ity ata Aha nishkima iti | tad uktam | 
pdvàv eva cintayà muktau paramaAnanda-sam- 
plutau | yo vimugdho jado bAlo yo gunebhyah 
param gatah |“ svapne sushupte | 


A) C: yashtvAdinA. B) C: ishtApùrtteh. C) B: 
yathaisha devadatto yashtyà ca tàdyamàno naiveti | 
evamishtàpùrtakarma cubhaAcubhairna lipyate | yathA 
kumàrako nishkAma AnandamabhivAti | ya(ta)thaisha 
devassvapna AnandamabhiyAti. D) C: so ’nubhù° 
E) C: tathApi krî° 


| 


Come Devadatta (allorchè si trova nello stato 
della sushupti) percosso pur con un bastone, 
non cammina, così pure non viene contami- 
nato (dagli effetti) dei buoni e cattivi sacrificî 
ed altre pie pratiche.?°) Come il bambino che 
non ha (ancora) alcun desiderio è beato, del 
pari questo Devadatta nel sonno, prova la 
beatitudine. 


Ma esistendo i frutti buoni e cattivi delle 
opere, com'è possibile, anche nel sonno profondo, 
il sentimento della beatitudine? Per risolvere 
questo dubbio dimostra l'inesistenza dei frutti 
buoni e cattivi con l'esempio: yathd eva esha etc. 
Come Devadatta percosso pure, yasktyd (con 
un bastone) cioè con un pezzo di legno na yati 
(yati con l’a breve è lo stesso che yAti con l’a 
lungo. Vi ha qui un abbreviamento della vocale 
al modo vedico) (non cammina) non va, non 
fugge, [per cagione di che avviene ciò nel sonno 
profondo? Per l'assenza di altra percezione. E 
questo pure d'onde deriva? Dal perchè l’Adharma 
non agisce più come causa] così in modo pari a 
questo esempio ishta-piartailh l’autore di sacrificî 
ed altre pratiche religiose non vien contaminato 
dai frutti di quelle. 

Ma se nel sonno profondo l’Adharma non 
agisce come causa di dolore, del pari il Dharma 
non agisce come causa di piacere, d’onde 
deriva dunque quel sentimento di beatitudine? 
A tale dubbio da la seguente risposta: ,se pure 
non vi ha qui una beatitudine che ha per causa 


, il Dharma, tuttavia quello che si sente (nel sonno 


profondo) è un’eterna beatitudine.“ E la prova 
di ciò? Come risposta a tale domanda spiega 
quel sentimento con l’esempio yath4 ete. (come 
il bambino etc.). Evita l’obiezione: ,,ma il 
piacere del bambino pure (tasya pi) può derivare 
da un giogattolo e cose simili“ dicendo: nishkdma 
(un bambino che non ha ancora alcun de- 
siderio). ll medesimo (concetto) è spiegato (al- 
trove) così: ,,due esseri invero liberi del pensiero, 
sono inondati da una suprema beatitudine: il 
bambino incosciente e insensibile, e colui che si 
è reso superiore alle qualità (del sattvam, del 
rajas e del tamas). Svapne (nel sonno) cioè 
nella sushupti (nel sonno profondo). 


e e ze Ze. -—-———.rr;r* = *>* - {fi See Ze ——_—_ 


%) Perchè il senso di queste parole non sembri troppo strano al lettore, avverto che la sushupti non è a con- 
fondersi con un sunno qualunque, ma è uno stato di profondo torpore che può rendere il corpo insensibile anche ad un 
colpo di bastone. La parola sushupti abbraccia, come ha già detto Nàr., la morte e lo svenimento: ,etat marana- 
marchà-àader api upalakshayam.“ L'uomo che si trova in questo stato non avverte dunque alcun dolure fisico, e 
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veda eva param jyotih | jyotishkàmo jyotir 
anandayate*) | 


nanv fnandah sukham tat sushuptau jîlifna- 
abhAveB) katham bhàasate ’ta fiha veda eva iti | 
vetti iti vedal jAnfty eva ity arthah | yatah param 
jyotìl: param sAdhana-nirapeksham hy°) itmajyotih 
sa hi drashtur drishter viparilopo vidyate °vinA- 
gitvat“ iti gruteh | nanu yady api vedas tathà 
°pi nishkimah katham finandam pagyed ata aha 
Jyotishkama iti | ,àtmanas tu kAmAya sarvam 
priyvam bhavati“ iti gruter fitmano nityakAmya- 
tvajP) jyotishkamah sann Atmaràpam jyotir ananda- 
yate Anandaràpam anubhavati | sushuptàv anya- 
kAma-abhave parigesha-siddham Atma-kAmatvam | 
vimatah£) sakàmah purushatvàj jigratpurushavan 
na ca paramAtmani vyabhicArah paksha-tulyatvAt | 
»àptakdma AtmakaAma“F) iti eruteh tasya ’py 
Atmanah sakAmatvAt®) | 

A) B: veda evam paraîijyotih | jyotishà mA jyoti- 
rànandavatvevameva. B) C: jîiAanAbhAvena. C) C: 
°peksham atmajyo® P)C: nityakàmatvat.  E)C: vi- 
malatah F)P: AtmakAma Aptakama G) C: iti cru- 
teh yathisyAtmanah sakAmatvam. 


si libera del pari dalle buone e cattive conseguenze delle opere. 


(Egli allora diventa pura) conoscenza,%!) su- 
prema luce,®?) ed amante di luce percepisce 
la luce sotto forma di beatitudine. 


Ma la beatitudine, questa felicità (provata) nella 
sushupti, come può manifestarsi se manca la 
conoscenza? E però aggiunge: veda eva (egli 
diventa pura conoscenza). Vedah (pura co- 
noscenza) cioè egli sa, conosce e quindi (è) 
param jyotik (suprema luce), suprema perchè 
la luce dell'Aàtma non attende (da altro) i mezzi 
(per esistere); la Cruti dice?) infatti: ,non vi 
ha invero interruzione della vista del veggente, 
perocchè egli è imperituro“. Ma ammesso pure 
che egli sia (pura) conoscenza, come mai può 
fruire la beatitudine essendo mnishkamak (libero 
da ogni desiderio)? Gli è perciò che aggiunge: 
Jyotishkima (amante di luce). Ma si ama 
l'Universo perchè (in esso) si ama noi stessi“ 
così dice la Cruti;*) (d’onde segue che) per 
amare (noi) sempre l’fitmA (cioè noi stessi in tutte 
le cose, il dormente) che è amante di luce 
Anandayate percepisce sotto forma di beatitudine 
Jyotir la luce sotto cui è figurato l’AàtmaA. Nella 
sushupti, mancando il desiderio (di ogni) altra 
cosa, resta dimostrato per esclusione che si desi- 
dera (soltanto) l'’AtmA. (Ed invero esiste questo 
desiderio dell’ Àtmà&, perocchè) chiunque, per la 
sua qualità d'uomo, ha desiderî al pari dell’uomo 
desto, e non vi ha differenza di sorta quanto al 
supremo àtmà, perocchè il caso è il medesimo. 
La Cruti”) dice (che il dormente) ,,ha raggiunto 
il desiderio, ha come desiderio l’'&tma“ per 
essere anche questo (supremo) AtmA dotato di 
desiderî.*°) 


L’Adharma è la causa del dolore così fisico che 


morale, com'è detto nel commento, ma l’Adharma nella sushupti non ha più alcun potere; epperò l’uomo addormentato 


è affatto incapace di soffrire. 


Che nel sonno profondo l’uomo è libero da ogni male è detto chiaramente nella Chand-up. 


(8, 6, 3): ,tad yatra etat suptah samastah samprasannah svapnam na vijànaty àsu tadà nédîshu sripto bhavati tanna 


kaccana pfipmà sprigati.“ 


Il Deussen ha qui un'altra interpretazione: fondandosi sul passo della Kaush-up. (4, 19), ove è detto che Ajftacatru 
fece destare un dormente urtandolo col bastone, legge: yashty-àdinà atàdyamfna, e traduce: , Wie aber irgend ein 
(Tiefschlafender, z. B.) Devadatta, solange er nicht mit dem Stocke oder dergleichen geschlagen wird, sich nicht regt, 
so wird er anch durch Opfer und fiomme Werke, durch Gutes und Biises nicht befleckt.“ 

3) Veda secondo il Deussen è qui terza persona del perfetto di vid, conseguentemente egli traduce: ,Denn er 


weiss dann das hochste Licht.“ 


‘*) Vedi pure Chand-up. (8, 6, 3): ,tejasà hi tadà sampanno bhavati.“ 


33) Brib-up. (4, 8, 23). 


5) Nel ben noto passaggio (2, 4, 5) della Brih-up., dove Yàjliavalkya dice a Maitreyî che se in questo mondo 


amiamo lo sposo, la sposa, i figli, gli averi, le caste dei Brahmani e degli Kshatriya, i mondi, gli dei, le creature, 
l'Universo, gli è perchè riconosciamo ed amiamo l’ atm cioè noi stessi in tutte queste cose. E, come bene osserva il 
Deussen nella introduzione al quarto Bràhmanam della stessa Up., ,dies ist nicht etwa die Proclamation des Stand- 
punktes eines. extremen Egoismus, sondern bedeutet (da der Atman das erkennende Subjekt in uns ist), dass wir alles 
in der Welt nur insofern erkennen, besitzen, lieben kinnen, als wir es als Vorstellung in unserm Bewusstsein tragen.“ 

5) Brih-np. (4, 8, 21; 4, 4. 6). 

3) Il ragionamento di Nar. può rendersi in breve così: nel sonno profondo l’uomo si unisce col supremo ftmà, 
diventa l'àtma, ma ciò non importa che egli perde ogni desiderio, perchè la Cruti ci dice che l’uomo nello stato della 
sushupti ossia il supremo Atmà è dimakadma, desidera cioè sè stesso. 


bhùyas tena eva svapnàya gacchati jalauka- 
vat | yathà jalaukà ’gram agram nayaty àt- 
mànam nayati param sandhaya*) ....| 


idAnîm svapnaAvasthàm Aha dhéya iti | fena eva 
yena eva pathà”) sushuptim gatas tena eva pra- 
tyfvritya®) svapnaya svapnam pràptum gacchati | 
galaukavad iti | jalaukd trinastha-Kîtavigeshah”) | 
drishtàntam vivrinoti yathé iti | sà yathî ’gram 
pàdagram agram trinigradegamF) nayati pràpayati 
paidAbhyfm grihnîte grihîtva tatra dimdnamn deham 
nayati svayam gacchati tatra ity arthah | kim 
kritvà param sandhaya*)| param agre vartamanam 
trinàdikam sandhayaS) sandhàya ’bhipretya ity 
arthah | chàndasam dhator hrasvatvam | ayam 
arthah | sà yathà uttaram grihîtvà eva pùrvam 
tyajaty evam ayam svapna-deha-àdy Alambya eva 
pùrvavasthàm. sushupty-àadi-ràpàm tyajati jàgrad- 
Ady alambya eva svapna-fdi tyajati | evam ma- 
rane deha-antaram Alambya eva pùrvadcham") 
tyajati | tad uktam | ,yatha trina-jalaukA evam 
dehî karma-anugo ’vagah“!) iti | tathà ,,yath& 
trinajalàyukA!) trinasya ’ntam gatva“ ity Adi 
grutig ca | 


———_____——y ————r—»»-rrvy> »—__kt''—————————_—_—t@ 


| A)B: bhùyastenaiva margena svapnasthànam 
niya(ga)cchati | jalùkA ’bhAvavad yathaAkAmamajAya- 
tecvaràt | tAvatà AtmAnamanandavyati | parasandahi 


yadarasandhati | B) C: yena yathà sushu°. C)C: 
yathAvritva. D) P: jalaukA trivajalaukà trinasthah 
kîtaviceshah. E) C: agram trivam pàdagradecam. 


F) P: sandhAya. 
H)C: pùrvam deham. 
trinajalaukA. 


G) C: trinàdikam sandhAya °bhi°. 
I) C: vacah. J)P: yathà 


i 
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i S'incammina egli in seguito per questo (sen- 
tiero)") verso il sogno, al pari del bruco. 
Come il bruco, mirando a ciò che gli sta di- 
nanzi, fa avanzare la punta (del piede) sulla 
cima (dell’erba) (e quindi) il proprio corpo, 
[così egli (il dormente) rivestendosi (per così 
dire) del corpo del sogno etc., abbandona la con- 
dizione della sushupti etc. in cui era prima].*8) 


Ora parla dello stato del sogno: didya iti 
(in seguito) ete. Tena eva (per questo sen- 
tiero) cioè per quel sentiero per cui è andato 
nella sushupti, per quello invero tornando, s’in- 
cammina svipniya (verso il sogno) cioè per 
entrare nello stato del sogno; 7alaukdvad (al pari 
del bruco). Jalaukà (bruco) è una specie di 
verme che vive sull'erba. Spiega ora l'esempio: 
yatha (come) ete. Esso (il bruco) nayati fa avan- 
zare pidagram la punta del piede agram sulla 
cima dell’erba; afferra cioè (la cima dell'erba) 
coi piedi e dopo di averla afferrata, vi conduce 
atmanam il proprio corpo; in altri termini vi si 
reca da solo. E in che modo? Param sandhaya 
(mirando a ciò che sta dinanzi). Param 
(ciò che sta dinanzi) cioè l’erba od altro che 
è di fronte (al bruco); sandhaya coll’abbrevia- 
mento della radice al modo vedico, è lo stesso 
che sandhàya (mirando) cioè prendendo di mira. 
Questo paragone va inteso così: come esso (il 
bruco) prendendo un nuovo stato abbandona quel 
di prima, del pari egli (il dormente) rivestendosi 
(per così dire) del corpo del sogno ete., abban- 
dona la condizione della sushupti etc. in cui 
era prima, ed entrando nello stato della veglia etc. 
abbandona lo stato del sogno e così via. Pari- 
menti, nella morte (dell’individuo l’anima di lui) 
prendendo un nuovo corpo abbandona quel di 
prima. Si dice infatti: ,come il bruco così il 
mortale fatalmente segue (le conseguenze) delle sue 
opere.“*) E la Cruti aggiunge: ,,come il bruco 


dopo d'’essersi recato sulla cima dell’erba...“49) 


9?) Secondo il commentatore: ,yena eva pathà sushuptim gatas tena eva svapnam pràptum gacchati“. o) 
38) Mancando dopo la prima parte del paragone: ,jalankavad, yatbhà jalankà ete.“, l’evam o il tathà a cui ci 
dovremmo aspettare giusta la sintassi e la maniera seguita finora dallo stesso testo (makshikavat, yathé makshikà .... 


tathé eva esha prîino etc.; cyenàkaàcavad yatha kham . ... 


evam sushupto etc.; yathé eva esha devadatto . ... evam 


ishtàpàrtaih etc.; yathé kumaro .... tathé eva esha devadatto etc.), possiam dire che assai probabilmente qui nel testo 
la seconda parte del paragone è stata saltata dal copista. Anzichè presentare congetture più o meno possibili, mi sono 
attenuto al commento, secondo cui il testo va integrato così: ,yathà jalauka ’gram agram nayaty atmanam nayati param 
sandhàya evam ayam svapna-deha-ady alambya eva parvàvasthàm sushupty-adi-rùpam tyajati ete.“ 
Il Deussen non fa finire la frase a param sandhaya“, ma vi aggiunge le parole che seguono: ,yat param na ‘param 
tyajati“, congettura quindi, fondandosi sulla lezione di un codice citato a piè di pagina nell’Edizione C.: ,sandhayaty 
aparam na ‘param tyajati“ e traduce l'intero passo: ,Weiter geht er mit eben diesem [hòchsten Atman] în den Traum- 
schlaf ilber, wie eine Raupe, — nimlich wie die Raupe von Blattspitze zu Blattspitze ihr Selbst fortbewegt, indem sie 
das Vorderteil fortbewegt, und das Hinterteil nachzieht, nicht aber das Hinterteil im Stich lisst.“ 
9) Questa citazione non è certo tolta dalle Upanishad e non saprei indicarne con precisione la fonte. 
‘°) Brih-up. (4, 4, 8): ,yathà trinajalàyukà trinasyàntam gatvà ’nyamàkramamakramyàtmanamupasanharatyevam- 
evàyamatmedam carîram nibatyà ’vidyàm gamayitvà ’nyamakramamakramyàtmanamupasabharati.“ 
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nu di 


yat param na ‘param tyajati sa jigrad abhi- ' Nello stato in cui (l’uomo) non abbandona né 
dhîyate | yathà eva esha kapàla-ashtakam san- | lo stato posteriore nè l’anteriore,4!) allora egli 
nayati....|tam eva stana iva lambate*) | | si chiama desto.°) Come costui (Devadatta) 
——___ | può portare in una volta otto vasi, [così pure 
idanîm jagratsthinam Aha yat param iti | yad l’àtmà che è un solo può assumere diverse 
vatra param uttaram 8) aparam pàrvam na tyajaty | condizioni,!5) le quali] a lui aderiscono come 
avasthA-tritaya-anugatam yatra pagyati sa jigrad | il seno (alla donna).'') 
abhidhiyate jagrati hi svapna-sushuptayor apy 
anusandhAnam bhavati | yadvà yad yatra param Ora passa a parlare dello stato della veglia: 
dharmam aparam adharmam na tyajati gubba- | yat param ete. Yat nello stato in cui, na 
cubha-adhikàrî bhavati sa jigrat svapne tu kritam tyajati non abbandona, param lo stato po- 
gubhagubham na phalati | nanv ekasya ’neka- | steriore, aparam lo stato anteriore; cioè nello 
avasthi-Acrayatvam katham ity igankya drishtàn- | stato in cui osserva come i tre stati (veglia, sogno 
tam fiba yathé eva esha iti | esha devadattadir ©) | e sonno profondo) si seguono, sa gigrad abli- 
yathà ’shtau kapalani sannayati samakalam va- | dhiyate allora egli si chiama desto, perocchè 
hati, tathà eko’py fitmà ancka-avasthàmP) vahati | vegliando si può volgere l’investigazione anche 
ity arthah | nanu safikoca-vikaga-Atmakam ava- | sul sogno e sul sonno profondo; ovvero anche: 
sthàtrayam katham ekarùpa Atmani ity Agankya | yat nello stato in cui, na tyajati non abban- 
drishtàntena sadhayati tum eva iti | tam eva At- | dona, param il Dharma (i frutti delle opere 
mfnam fvirbhiva-tirobhAva-svabhivam apy ava- | buone), aparam l'Adharma (i frutti delle cattive 
sthitrayam lambate crayati stana iva sankoca- | opere); cioè (nello stato in cui) è chiamato ad 
vikaca-Atmaka ekarùàpaàm striyam | operare cose buone e cattive, allora egli è desto; 
imperocchè nel sonno il merito o il demerito delle 
A)B: tatparam nAparam tyajati | tadaiva kapA- azioni non porta il suo frutto. Sorge ora il 
lishtakam sandhàva va esha stana ivAvalambate. | dubbio: ,,ma com'è possibile che (l’Atmà) che è un 
B) C: yat param uttaram. —€)P: devatàdir. —)C: | solo può assumere diversi stati?“, quindi l’esempio: 
anekavasthi va'. yathà eva esha (come costui) Devadatta ete. san- 
nayati (può portare in una volta) cioè porta 
nello stesso tempo otto vasi, del pari l’àtmA benchè 
sia uno assume diverse condizioni. Questo è il senso. 
Gli nasce ancora questo dubbio: ,,ma come 
mai quei tre stati che hanno in sè il potere di 
ristringersi e dilatarsi (possono sussistere) nell’ àtmà 
la cui forma è sempre una?“ Prova il fatto mercè 
l'esempio: tam eva etc. (a lui invero aderi- 
scono etc.). Quei tre stati quantunque dotati del 
potere di esplicarsi e sparire, lambate (aderi- 
scono) cioè si appoggiano tam eva (a lui) cioè 
all’àtmaA, stana %va come il seno che possiede 
Ja proprietà di ristringersi e dilatarsi aderisce 
alla donna la cui forma è sempre una sola. 


41) Nel sonno profondo manca ogni coscienza, e nel sogno manca altresì la coscienza di sognare, talchè riesce 
impossibile distinguere veglia da sogno. È soltanto nella veglia che possiam seguire col pensiero il transito da uno 
degli stati nell'altro. Lascio al lettore di scegliere fra questa prima interpretazione di Nar. e l'altra in cui dà 4 
param e aparam il significato di Dharma e Adharma, 

4°) Il Deussen dopo aver letto ,sandhayaty aparam na ’param tyajati“ fa di ,,sa jigrad abbidhîyate“ una frase sola 
e traduce: ,Und er [der Atman] ist es auch, welcher der Wachende genannt wird.“ 

43) Anche qui manca il secondo termine del paragone, l’evam o tathà corrispondente a yathà; e però ho inte- 
grato il testo seguendo il commento. Il Deussen traduce: ,, Wie einer [der opfern will] acht Schalen zugleich triigt, s0 
triigt er den [Leih mit seinen Organen].“ 

4) Anchi qui il Deussen si allontana dal commento, e riferendo la parola sfana all’àtmà e il tam al corpo umano, 
traduce: ,,Er (l’atma) hiingt gleichsam an seinem Busen.“ Difende il Deussen la sua interpretazione citando il passo 
della Brih-up. (4, 3, 21), ove è detto che l’uomo nella sushupti, abbracciato dall’àtma come dalla donna amata, non 
ha più nessuna coscienza nè per il mondo esteriore, nè per l’interiore, e i versi della Cùlikà-up. (B—6) che parlando del 
rapporti fra il Purusha e la Prakriti paragonano il primo al bambino che sugge il seno. 


veda-deva-yonih | yatra jàgrati cubhàcubham | (L’àtmà mentre è desto, è) la matrice dei 
niruktam asya devasya | sa*) samprasàro | Veda e degli dei;') perocchè nello stato della 
°ntaryàmî khagah karkatakah pushkarah pu- | veglia il Bene e il Male (proveniente) da 
rushah questo dio è meglio espresso. Questo (dio) è 
cs l’espansione,'°) è l’interno reggitore, è uccello 
sa jigrad eva vedadevayonir veda-yonir deva- | e gambero,! ‘) (è puro come) il firmamento,!*) 
yonig ca | katham jîiaàyate jagrad eva vedadeva- 

yonir na svapna-àdir iti tatra aha vyatra iti | yatra 


Jdgrati sthàne 8) ’sya devasya cubhacubham niru- Esso (l’aàtmà) soltanto quando veglia è veda- 
ktam nitaràm uktam cubhàgubhaphalam ca veda- devayonil, la matrice dei Veda e la matrice degli 
deva-adhînam tena jfigradutpanna“) iti bhavah | dei. ,,Ma com'è possibile sapere che (l’atmà) 


nitaràm uktam ity uktatvAt svapne ’pi kiyfin api | Soltanto nello stato della veglia e non già in 
phala-sambandho bhavati iti lakshyate ’ta eva | quello del sogno etc., è la matrice dei Veda e 
svapna-nimitta-retah-skhalana-Adau prayagcitta- | degli dei?“ A tale domanda risponde con le 
smaranam gàstre | sa devah samprasîrah samyak | parole yatra (perocchè) ete. Yutra jUyrati perocchè 
prasàro ’smal-lokasya iti | antaryîmy antalsthito nello stato della veglia il Bene e il Male (pro- 
niyacchati vàg-idîn ayam samyacchati ity asya | Veniente) da questo dio, è niruktam (meglio 
upasanharah | Xkago degintara-vastu-grahitvat?) | espresso), cioè specialmente espresso, e le con- 
karkato jalacarah €) prànibhedah sa ivaF) kAmi- | Seguenze del Bene e del Male dipendono dai Veda 


tayà vakragatitvit9) Karkatakah | pushkaural | ® dagli dei, onde (i Veda e gli dei) si dicono 
pushti-karah | yadvà pushkaram gaganam tadvat | sorgere (dall’àtma) nello stato della veglia. Questo 
svacchah | purushah puri dehe vasati | è il senso. Ma se il testo dice: meglio 


espresso, si arguisce che anche nel sogno vi ha 
un qualche legame con le conseguenze (del Bene 
4) C: manca sa. —8)C: padasthAne ’sya _9C: | e del Male); epperò nei codici di legge si pre- 
tena te jA° D) C: decantarasthava® E) C: jalaca- : NE : : 
rapripio ij Cisa eta. ‘U0-valraga tima scrive una espiazione nel caso di spargimento 
del seme per causa d'un sogno etc.'*) Sa questo 
dio è samprasarah (1’ espansione) cioè da lui 
si sviluppa l’intero mondo; è anturyami (1’in- 
terno reggitore) cioè dimorando nell'interno 
raffrena; in altri termini il senso di questa con- 
cisa (espressione antaryàmi) è: questo dio raffrena 
la voce e gli altri organi; è Zhago (uccello) 
perocchè (al pari dell’uccello) ha la. proprietà di 
prendere un oggetto in altra regione; è KarKutekali 
(gambero) perchè come il gambero (specie di 
vivente aquatico) ha la proprietà di muoversi 
all'indietro per causa di amore; è pushkarali cioè 
produttore di nutrimento, ovvero anche è puro 
come il pushkaram il firmamento; è purushal 
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45) Questa espressione veda-deva-yonil è, come mi ha fatto osservare il Deussen, molto probabilmente tolta 
dall’ Atharva-cikhà-up. (2.) Ivi il monosillabo 0m vien chiamato veda-dera-yonih come quello che consistendo di quattro 
more rappresenta, fra altro, i quattro Veda (Rig, Yajur, Sama, Atharva), le quattro divinità (Brahma, Vishyn, Rudra, 
Ekarshi) e le quattro schiere dei Vasu, dei Rudra, degli Aditva e dei Maruti. 

4) Il Deussen crede che qui assai probabilmente si debba leggere sampraséda giusta il passo 8, 12, 3 della 
Chand. up. L’Ed. B è in sostegno di tale congettura. 

._ *°) E senza dubbio singolare questo paragone del Brahma coll’uccello e col gambero, e se un punto di contatto 
SI può trovare tra l'uccello che può recarsi dall'atmosfera sulla terra ferma, e su questa cambiar posto a suo piacimento, 
e il Brahma che penetra dappertutto e va dove vuole; non so davvero capire perchè il Brahma, come dice Nar., si muove 
all'indietro a somiglianza del gambero! 

48) Pushkara (loto, firmamento) è di genere nentro e Nar. stesso dice: ,pushkkaram gaganam£ senza spiegare pui 
perchè il testo ha pushkarak. Avverto quindi che la traduzione: , puro come il firmamento“ riproduce il commento 
senza voler giurare nella esattezza di esso. Assai poco probabile è l’altra versione suggerita da Nàr.: , produttore 
di nutrimento (pushti-karah).* 

49) Si consulti a tal proposito la Yàajîiavalkya-Smriti (III, 278) che riproduce chiaramente il passo della Bril-np. 6, 4, 4. 

Z* 


pràno hinsà paràparam brahma àtmà | devatà I è il Maschio, l’alito vitale, la distruzione, la 
vedayati | «ensa e l’effetto, è il Brahma, è l’atma. 
ya evam veda sa param brahma-dhama | (Questo) dio è la causa della conoscenza. 

kshetrajham upaiti.) Colui che tal dottrina conosce comprende 


— TTT 777Y77777 ehe Vanima individuale è la più alta dimora 
privuah prànana-KartàF) tena pràna”) ity ucyate | | del Brahma.P°) 

hinsa hinsàtmako”) hinsrah | pariparam param 

karanam aparam kàryam | saguna-nirguna-bliedena | (il Maschio) cioè abita nella città ossia nel corpo;9!) 
vajsa eva brahma tarhi kim dehino bhinnam na ity | è prinalh (l'alito vitale), ossia è produttore 
Aha dtmé iti | dima pratyak tena brahma-Atmanor | di vita e quindi vien chiamato l’alito vitale; è 
abheda ity arthah | sà devatà vedayati sarvam®) | Rinsd®®) (la distruzione) cioè ha la natura di 
cetanatvàt ,,na ’nyo ’to sti drashtA“ iti gruteh | distruggere, è distruttivo; è pardparam cioè causa 
phalam fiha ya evam | dhama sarva-adhiram pra- (param) ed effetto (aparam), ovvero è detto così 
kiga-Atmakam va lishetra-jfiam sàkshinam upuiti perchè può considerarsi come fornito e privo di 
svatmatayA pratipadyate | qualità. Questo dio è Bralma. Ma è forse (il 
asi Brahma) distinto dall'anima individuale? No 
certo, e quindi dice: d@imd (è l’Atma); l’Atma 
(è il Brahma inviluppato) nell'interno (del corpo), 
va esha devo ’nvadevasva samprasàdo ’ntarvAmva- epperò non si fa distinzione fra il Brahma e 
saîigacidràpab purushal pravavahansah param brahma! | l’Atma: questo è il senso. Devwità (questo dio) 
na prànahansah | pranavo jival | AdyaA devata nive- © veduyati (è la causa della conoscenza) di 
dayati | ya evam veda | tat katham nivedayate | jîva- ogni cosa, perocchè ha la proprietà di esser con- 


A) C: la frase: ,vaevam ve?“ è ripetuta due volte. 
B: sendrayonissa vedavoniriti | atra jAgrati | cubhA- 
cubhatiriktaccubhaàcubhairapi karmabhirna lipyate | 


di ogni cosa, ovvero il luminoso, Xshetrajfiani il 
conscio. 


SAI "0. pravakarià = V) Ps PrADitYU? | seio, e la Crati dice: ynon vi ha, all'infuori 
(dell’àtma), altri che veda.“ 

Spiega ora il risultato con le parole: ya evam 

(colui che così conosce ete.) upaiti raggiunge, 

con la propria anima individuale, dhAma il sostegno 
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5) Mi allontano qui dal commento, ed accetto la congettura del Deussen: dralima-dhama invece di brahma dhaima. 
Le due parole hanno potuto essere separate per la negligenza del copista. I concetto che l’anima individuale (die 
Lokalseele, come dice il Deussen) è la dimora del Brahma, è comunissimo nelle Upanishad ed espresso specialmente 
nella Mund-up. 3, 2, 1. 

81) Nar. erede vedere nella parola purushak l'unione del tema pur (città) con la radice vas (abitare). Lascio che 
il lettore stesso veda l'assurdità di una tale etimologia. 

52) Nar. accetta senz'altro la lezione hixsa e non ha ritegno di attribuire al Bralima la proprietà di danneggiare, 
distruggere. Il Deussen congettura: ahinsé, e traduce: Nichtschidigung. Sarebbe qui il caso di accettare la 
variante hRarsal suggerita dall’Ed. B.? 


APPENDICE. 


Le varianti già date a piè di pagina nel corso del mio lavoro, rivelano che i testi C e P_sono 
tutt'altro che d’accordo col testo B; e però m’incombe ora l’obbligo di spiegare, perchè ho sempre 
dato la preferenza ai primi più che al secondo, e in quale relazione si trova quest’ultimo coll’ edi- 
zione telugu (T). 

Trascrivo qui senz’altro il primo capitolo della Parabrahmop. tal quale si trova nel testo B, 
avendo cura in pari tempo di riprodurre le varianti che esso offre per rispetto al testo T, e al codice 
(L) anch'esso in telugu, da me consultato nell'India Office a Londra (N° 96, pag. 126 del Catalogue 
of the Sanskrit Manuscripts in the Library of the India Office. Part I, Vedic Manuscripts). 

Om atha hainam mabhAgàflag gcaunako *’igirasam*) bhagavantam pippaliîidam vidhivad upasannah 
papraccha | divye brahmapure ke") sampratishthità bhavanti | katham srijyante | ni(janni)tyA Atmana ©) 
esha mahimA | vibhajya esha mahima hi vibhuh | ka eshal | tasmai sa hovaca etat satyam yat 
prabravîmi brahmavidyfm varishtàm devebhyah prànebhyah | parabrahmapure®) virajam*) nishkalam 
gubhram aksharam virajam (gcokam)*) vibhati | sa niyacchati madhukarag eveva vikarmakah£) | 
akarmà svapiva stbitah") | karmaka(ra)h ') karshakavat i) phalam anubhavati | karma-marma-jiàtri*) 
karma karoti | karma-marma!) jîiàtva karma kuryàt | ko jaAlam vikshiped eko nai(kenai)nam") 
apakarshaty apakarshati | prinadevatàg catvarah | tAs sarvA nàdyas sushuptagyena-AkAgavat”) | yathà 
gcyenah kham àgritya yati svam Alayam kulaiyam | evam sushuptam brùta | ayam ca parag°) ca sa 
sarvatra hiranmaye pare koge | amrità hy esha”) nàdî trayam saîicarati | tasya tripàdam brahma 
eshà ’treshya”) tato ’nutishtati | anyatra bràta | ayam ca param ca sarvatra hiranmaye pare koge | 
yathA esha devadatto yashtyà ca taàdyamAno naivety evam ishtà-pùrta-Karma gubha-agubhair na 
lipyate | yathà kumarako nishkAma Anandam abhiyAti | ya(ta)thaisha") devas svapna Anandam 
abhiyAti | veda*) evam parafijyotih | jyotishA mA jyotir Anandayaty evam eva | tat param yac cittam 
param àtmànam Anandayati | cubhravarnam àjayata îgvarat | bhùyas tena eva mirgena svapnasthànam 
niya(ga)cchati') | jalùka ’bhavavad yathikAmam Ajiyata îgvarat | tàvatàtmanam Anandayati | para- 
sandhi yadarasandhati") | tat param na’param’) tyajati | tadA eva kapaAlishtakam sandhàya ya esha 
stana iva ’valambate sa indrayonis sa vedayonir iti“) | atra jfgrati | gubha-agubbà ’tiriktag gubha- 
agubhair api karmabhir na lipyate | ya esha devo ’nyadevasya’) samprasàdo *ntaryAmy asaîigacid- 
rùpah purushah | pranavahansah param brahma | na pranahansah | pranavo jîivah | idyà devata 
nivedayati | ya evam veda | tat katham nivedayate | jîivasya brahmatvam àApàdayati | 

a) L: angirasa b) L: manca. c) T: nityàtmo; L: katham srijannityàtma sa esha mao — d) T: param bral? 
e) L: virajo f) T, L: virajam vibhào — g) L: madhukara-ràgyànirmakah h) L: akarmah sa purasthitah i) T: 
karmakarah; L: karmakah j) L: karshakah k) L: karmamakarmajfiào 1) L: karmamakarma m) T, L: eke- 
nainam n) T: sushuptagcyo 0) L: param ca p) T: esha q) T: atroshya r) T: tathaisha; L: yathaisha 
8) L: vedam evam t) T: nigacchati; L: niyati u) L: parasaudhayadarasandhayati v) T, L: nàparam nàaparani 
tyao x) T: sa eva yonir py) T: devo asya deo 


Un semplice sguardo dato alle varianti che offre il testo T per rispetto a B, basta a convincere 
che B non è altro se non la riproduzione di T con l'aggiunta di varianti tolte probabilmente da 
manoscritti, 

Invero quando T legge: ,miftyitmana esha mahima“, B aggiunge in parentesi janni, avverte 
cioè che un altro codice ha la lezione: ,,mijannityatmana“, e questa lezione infatti concorda quasi 
perfettamente con quella del codice L: ,,sr;jannityatma“. Parimenti nel testo T si ha: ,Karmakarah“, 
nel testo B: ,KarmaKa(ra)h“ nel codice L: ,Karmakal“; nel testo T si legge: ,tathaisha devas 
svapna“, nel testo B: ,ya(ta)thaisha devas svapna“, nel codice L: ,yathaisha devas svapna“; ed 
infine T legge: ,migacchati“, B: ,miya(ga)cchati“, L: ,,miyati”. 

Quando dunque B si allontana da T, si trova generalmente d’accordo col codice L: questo ci 
autorizza a credere che anche le altre varianti di B per rispetto a T sono fondate sull’autorità dei 
manoscritti. 

Ciò premesso è bene ora avvertire che i tre testi B 'T L, nonostante le divergenze che mo- 
strano l'uno dall'altro, concordano in tutti i punti principali, e nel presentarci il primo capitolo 
della nostra Upanishad in modo quasi totalmente diverso dai testi C e P; talchè la questione va 
ora messa in questi termini: sono i testi C e P realmente più originarî e degni di fede dei 
testi B T L? 

Confesso innanzi tutto che a me non è riuscito di poter cavare un senso qualunque da questi 
ultimi testi, i quali reputo un’informe miscela di testo e commento che, passando per le mani di 
copisti ignoranti, si è venuta sempre più intralciando e avviluppando. 

Così, in principio là dove ci aspetteremmo alla seconda domanda dei testi C e P: ,,Kasya esha 
mahima babhava“, troviamo invece le parole: ,,mityitmana esha mahimî“ (questa grandezza 
appartiene all’eterno AtmA), parole che mi sembrano la risposta di un qualche commentatore 
a quella domanda, stata saltata probabilmente dal copista. 

Più giù leggiamo: ,devebhyahk praneblhyal“, ma cerchiamo invano la frase dei testi C e P: 
pdeviinim ayul sa devaniam nidhanam anidhanam“; eppure, non si è tentati a credere che quel 
prinebhyah altro non è se non la glossa di devebhyah? E se, com'è assai verosimile, il caso è 
appunto questo, cotesti dei che vengono spiegati col sinonimo di pran4hk (spiriti vitali), non sono 
appunto quei medesimi organi della voce etc. di cui è parola nella frase: ,devanim dyuh sa....9% 

Il ragno (makshika) non appare per nulla, ma invece si parla della rete: ,,Zo jalam vikshiped 
eko nainam aparkarshaty aparkarshati“, frase codesta che non dà nessun senso e che sembra un 
guasto commento delle parole dei testi C e P: ,,yatha makshîka ekena tantuna jalam vikshipati tena 
°pakarshati . ....“ 

Si prenda ora la frase: ,yatha cyenal kham degritya yati svam alayam kulayam® e la si con- 
fronti con l’altra dei testi C P: ,yathd khum ecyenam dcritya yati svam dalayam evam sushuptah“. 

Ciò che colpisce a prima vista è il trovare la parola cyenam dei testi C e P corretta in cyenaà, 
nel modo cioè in cui è corretta da Nar. nel suo commento. Questo nominativo gyenak lo crederemo 
originario e legittimo, o penseremo piuttosto che la forma cyenam dei testi C e P appartiene ai 
codici più antichi e autorevoli? Il nominativo cyenak dei testi B 'T L, mi ha tutta l’aria di una 
correzione di cyenam fatta da un commentatore, e l’intiera frase: ,yathd cyenah kham daeritya yati 
svam alayam kuliyam£ più che testo è mero commento: infatti Xuliyam (nido) non è forse la glossa 
di svam dlayam? 

Più oltre leggiamo: ,,ayamn ca parag ca sa sarvatra hiranmaye pare koce“. La Mundakop. ha 
parimenti (2, 2, 9): hiranmaye pare koce virajam bralima nishkalam“. La prima frase non sembra 
forse una citazione di questo passo della Mundakop., una citazione fatta dal commentatore per 
dichiarare il testo? 

I testi C e P leggono: ,evam ishta-piurteh (ail) cubha-acubhair na lipyate“* e in entrambi 
manca l'isht4-pùrtakarma dei testi BT L; ma nel commento di Nar. leggiamo: ,,îshta-pitrtayoh kart 
tat-phalair na lipyate”. 

Quel Xarma pare aggiunto da un commentatore che si è ispirato sul commento di Nar. 

Il confronto poi della frase: ,0hityas tena eva margena svapnasthinam niya(ga)cchati“ con quella 
dei testi C e P: ,,blityas tena eva svapnaya gacchati“, sembra darmi una base sicura all'ipotesi che 
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BTL non ci offrono il testo genuino della Upanishad, ma intercalano nel testo un commento da 
ascriversi ad un commentatore cui non era estraneo il commento di Nar. Quest'ultimo infatti spiega 
le parole: ,bhiyas tena eva“ del suo testo, dicendo: ,yena eva pathià sushuptim gatas tena eva 
pratyavritya ...* Ora, ripugna il pensare che Nar., ignorando l’esistenza di alcuni codici in cui 
si trova scritto ,tenaiva margena“, e di cui in tal caso i testi BT L si sarebbero avvalsi, abbia 
colto proprio nel segno commentando il semplice ,tena eva“ dei testi C e P con le parole: ,yena 
eva patha .....tena eva“; ma è invece naturalissimo che la parola margena altro non sia se non 
una sostituzione di pathà, sostituzione introdotta dallo scaltro commentatore che, pur servendosi del 
commento di Nàr., non ne vuol ripetere le stesse parole. 

Si esaminino infine verso l’ultimo le parole: ,,praravahansah param brahma | na pranahansah“, 
e nessuno potrà negarmi che qui non è il testo che parla, ma il commentatore il quale avverte: 
nsi legga pranavahansah e non già come alcuni altri testi pranalansa.“ 

Secondo me, insomma, il testo tradizionale della Brahmop. è quello commentato da NAr., e i 
testi BT L non ci presentano se non una posteriore manipolazione di essa, un insieme di testo e 
di commento, confuso in guisa da riuscire pressochè inutile a chi volesse ridurre la nostra Upanishad 
alla sua vera lezione. 

La mia ipotesi potrebbe diventare certezza, se il confronto da me istituito fra i testi C P e B T L 
pel solo primo capitolo della Brahmop., ripetuto per molte altre Upanishad, portasse ai medesimi 
risultati. ‘l'ale confronto imporrebbe un grave lavoro, ma chi vi ci si sobbarcasse si renderebbe 
altamente benemerito per rispetto agli studî di filosofia indiana. 
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